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que dóna sentit a l’existència és plural, he-
terogeni, fins i tot com mai ho havia arri-
bat a ser en les nostres latituds. El discurs 
hegemònic i únic s’ha esvanit. La pregunta, 
però, subsisteix i no és banal. Les últimes 
preguntes hi són, i esclaten especialment 
en determinades circumstàncies. La filòsofa 
nord-americana Martha Nussbaum diu 
que aquesta pregunta té un valor intrínsec 
i que mereix ser protegida. No hi ha una 
resposta únicament religiosa a aquesta pre-
gunta.
Com diu Charles Taylor, una persona 
pot beure de fonts filosòfiques seculars, 
com el racionalisme kantià, el transcenden-
talisme americà, l’ecologia profunda d’Ar-
ne Naess i l’existencialisme ateu, per mirar 
de respondre les preguntes fonamentals de 
l’existència humana. Un home pot arribar 
a la conclusió que no val la pena viure quan 
el cos en el qual està instal·lat és causa de 
múltiples patiments i està en un procés de 
creixent dependència. Un altre, en canvi, 
pot arribar a creure que la seva vida només 
té sentit si pot dedicar-se a la seva dona o al 
seu fill greument malalt, sense que això el 
condueixi a elaborar una reflexió metafísica 
sobre l’existència humana.
Com ja ha expressat el darrer Jürgen 
Habermas en textos molt llegits, les tradi-
cions religioses i espirituals poden ser dipò-
sits espirituals de sentit, reserves de valors 
com la gratuïtat i el perdó, que són també 
necessaris en el desenvolupament de les so-
cietats liberals secularitzades.
En definitiva, som davant d’un text breu 
que trenca molts tòpics i visions estereoti-
pades del fet religiós, tòpics que encara són 
molt presents en el nostre escenari català i 
hispànic i que alguns atien com a signe de 
modernitat, progrés i innovació. Aquests 
dos filòsofs tan rellevants subratllen, en 
plena era de l’eclipsi de Déu, el poder de la 
religió en l’esfera pública i esbrinen les ma-
neres d’encaixar creativament aquest feno-
men humà en el si de societats obertes i en 
el marc d’Estats laics o aconfessionals. Un 
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La tesi doctoral del professor Joan Gon-
zález, convertida en llibre, és un text apas-
sionant i ple de suggeriments en cada pàgi-
na. Les limitacions editorials d’espai han 
dividit el text en un cos amb el fil argu-
mental i unes abundants notes a peu de 
pàgina que resumeixen la documentació 
antropològica, historiogràfica o literària que 
recolza aquest fil. L’organització de la nos-
tra ressenya està facilitada per les mateixes 
pàgines que l’autor dedica a sintetitzar ad-
mirablement tot el que ha explicat.
El text consta d’una introducció del pro- 
fessor Francesc Pereña, seguit d’una pri- 
mera part sobre l’haver-se-les amb el temps 
en el calendari, una segona part sobre l’ha-
ver-se-les amb el temps en el rellotge i una 
tercera, dedicada a una confrontació tècni-
ca amb Heidegger (La interpretació heideg-
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geriana del concepte vulgar del temps a Els 
problemes fonamentals de la fenomenolo-
gia de 1927). Respecte d’això, en la intro-
ducció se’ns indica que trobarem una críti-
ca a Heidegger des de Husserl, «des dels 
rendiments de la fenomenologia genètica 
del “món de la vida” que s’han assolit en la 
primera part del text» (p. 11), la qual s’ha 
d’entendre també com un complement de 
les recerques de Heidegger (p. 12).
El vocabulari del text és, com també in-
dica Pereña, heideggerià, i potser diríem, 
ho és obstinadament, cosa que és corrent 
en els experts en aquest autor, però no es 
perd en els clàssics problemes de traducció 
i s’ocupa de coses de les quals Heidegger no 
va dir res. Les tres coses juntes tenen el seu 
mèrit. El lèxic de la nostra presentació, 
però, no serà tan tècnic.
La primera part arrenca amb la qüestió 
del «protocalendari de figures lunars». Des 
de la perspectiva fenomenològica que s’ha 
anunciat es proposa que la mesura del 
temps té com a funció originària munda-
nitzar l’ésser, és a dir, fer de l’ésser un món 
o fer la realitat habitable. Això vol dir supe-
rar la interpretació de l’ésser com a «hi ha», 
guanyar terreny a la neutralitat primordial. 
Una de les primeres formes de neutralitat 
per a l’home arcaic és la vivència de la nit. 
La indistinció i amorfitat nocturna no vol 
dir només amenaces d’animals o abismes, 
sinó desaparició del món: fer l’experiència 
negativa que el mon és engolit.
Aquest punt de partida vol ser quelcom 
més que una especulació antropològica so-
bre l’home primitiu. Aspira a ser un punt 
fort d’ancoratge fenomenològic; aspira a 
connectar amb les nostres pròpies experi-
ències quan perdem la llum artificial i ens 
confrontem a una negror que es pot viure 
com a desaparició de món. Si el lector ha 
fet alguna vegada aquesta experiència, el 
text de Joan González tindrà el ple sentit 
fenomenològic que li vol donar l’autor, i 
no només una reconstrucció d’història de 
la ciència, i la construcció posterior arrelarà 
sobre una base vivencial.
Davant del terror es posa en marxa la 
forma bàsica de calendari lunar (protoca-
lendari: allò que mena a un autèntic calen-
dari). El calendari lunar té com a fita predir 
la nit de lluna plena. Una nit així no és nit 
absoluta. La mesura es fa a base d’elaborar 
un cicle de figures lunars (quart creixent, 
quart minvant, etc.). Això importa ele-
ments del dia a la nit, i així fa la nit una 
mica més part del món; dit a la heideggeri-
ana: intramundanitza la nit (fica la nit dins 
del món a base d’incorporar coses del món 
dins de la nit); així l’home va més orientat 
perquè se li planteja ja no una fatal dissoci-
ació entre món i no-món, entre món i «hi-
ha», entre estança i inhabitabilitat, sinó 
una continuïtat entre dues formes de do-
nar-se món.
El protocalendari lunar, o sigui el cicle 
de les figures, té un significat ontològic, és a 
dir, es pot interpretar com una forma nova 
de manifestació de l’ésser. Ara es mostra 
que hi ha un cicle mitjà per damunt del ci-
cle curt dia/nit o claror/foscor. Al principi, 
les figures de la lluna eren pròpies del cicle 
curt llum/foscor (foscor amb una figura o 
altra); la perspectiva nova consisteix a in-
troduir un cicle mitjà de successió de les 
figures i en aquest cicle reubicar-hi el cicle 
curt dia/nit. D’aquesta manera, l’alternan-
ça entre dos valors absoluts ja no és tan ex-
trema: alguna cosa relliga els dos extrems que 
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semblava que se succeïen sense més. Algu-
na cosa de l’un (la claror del dia) passa a 
l’altre (la claror de la lluna). Aquesta vincu-
lació, o suavització del trànsit dels absoluts, 
és precària, ja que només fica en la nit un 
fragment mínim de món en ficar un frag-
ment de temps de cicle lunar. Més tard es 
veurà com alguna cosa de l’altre (la foscor 
de la nit) passa al primer (la foscor de l’om-
bra).
A continuació s’aborda el pas al calenda-
ri anual. A partir del model del protocalen-
dari (o «calendari de figures lunars») es pot 
definir què és un calendari. És la superposi-
ció d’estructures cícliques de repetició de perio-
dicitat desigual que permet una orientació 
horitzontal en el temps. (En el model que 
hem vist, el cicle de figures lunars se super-
posa al cicle dia/nit i això em permet saber 
que després de la lluna nova esgarrifosa, 
vindrà el creixent, i això em tranquil·litza, 
etc.) A partir del model bàsic de figures 
lunars i per la complexitat de la vida mate-
rial, anirem a una complexitat creixent dels 
elements que configuren els cicles: el sol, 
les estacions, els camps, les migracions ani-
mals. Tot apunta a definir l’Any com a uni-
tat de tots els cicles, o com a cicle dins del 
qual es donen tots els altres cicles (intra-
temporals a l’Any, i l’Any no intratemporal 
a cap altre). En les cultures antigues tro-
bem el concepte d’Any-Món. Quan s’acaba 
l’any, s’acaba el món (hi ha abundosa do-
cumentació). Sorgeix el terror a la irreversi-
bilitat (no retorn), que no torni a regene-
rar-se el món. El no-retorn és l’equivalent a 
la nit com a manifestació de l’ésser neutral. 
Fora del calendari, no hi ha món: per tant, 
tot allò que se surti del calendari (novetat, 
estrany) implica una degradació de l’ésser. 
Les festes de cap d’any són rituals quasi-
angoixants per a regenerar l’any.
La vinculació calendari-món entra en 
crisi amb el concepte de supercicle. Sembla 
una sobreinterpretació de la funció de la 
mesura del temps (va més enllà de munda-
nitzar o fer el món habitable). Supera 
l’Any-Món. Pot tenir diversos significats: 
espiritual (mite del palau d’Indra: humilia-
ció de les pretensions hipercivilitzadores, 
futilitat de la vanitat (p. 100-104); polític 
(durant la captivitat babilònica dels jueus, 
la mesura hiperbòlica de Déu no té cap 
vinculació amb la temporalitat calendària, 
relativitza l’adversitat: és l’ordre del supra-
mundà); apocalíptic (hi ha un calendari 
transmundà per a la salvació); aritmètic 
(constitució del calendaris mesoamericans). 
El supercicle porta a calendaris eònics (amb 
periodització no basada en l’acompas-
sament entre cicles naturals i tasques hu-
manes: hindú, jueu, cristià; el sentit del 
temps mesurat va molt més enllà de l’Any-
Món necessari per a la supervivència).
En l’aparició d’un autèntic calendari hi 
intervé l’instrument tècnic que és el gnò-
mon. Però, com tota l’estona, González 
aspira a fer fenomenologia i no mera histò-
ria de la ciència. El gnòmon es plantejat 
molt enginyosament com a «mundanitza-
ció de l’ombra», o millor, aquesta munda-
nització com a condició del gnòmon. La 
constitució de calendarietat (la qualitat d’or- 
denar-se el món per superposició de cicles) 
avança amb l’adquisició d’elements de pre-
cisió com els rellotges. Mesuren esdeve-
niments directament vinculats al món 
circumdant més immediat. La forma pri-
mordial és el gnòmon, el rellotge solar. Es 
basa en la interpretació de les ombres com 
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a indicadores del pas del temps. Cal, abans, 
intramundanitzar les ombres. Si abans les 
figures lunars posaven coses del món en la 
nit i així posaven la nit dins del món, ara 
veiem com les ombres, estranyes entitats de 
la foscor, element nocturn empeltat en el 
dia, es fan coses d’aquest món. Hi ha una 
descripció fascinant de les seves caracterís-
tiques (p. 142-162). Hom les incorpora al 
món a base d’interpretar-les cronomètrica-
ment (mesurant el temps) i geomètricament 
(mesurant la figura). Aquesta «domestica-
ció» permet potenciar el calendari: fixar da-
tes importants (equinoccis, solsticis).
El gnòmon es el protorellotge (allò que 
apunta a la constitució del rellotge) que 
s’escull entre altres sistemes possibles de re-
ferència perquè té a veure amb el calendari. 
Així, temporalitat cronomètrica (mesurar 
el pas del temps) i temporalitat calendària 
(superposar el cicle anual) són realitats vin-
culades, formen part del mateix projecte de 
mundanització de l’ésser.
La possibilitat de tenir una hora igual 
apareix amb el rellotge mecànic, en el se- 
gle XIV. L’origen de l’hora igual no ve del 
desig d’imposar un temps desqualificat so-
bre els esdeveniments del món, no ve de 
l’interès d’establir una hora igual per a tot-
hom que informi de quan es va produir o 
quan es produirà tal esdeveniment o tal al-
tre; sorprenentment, ve del desig de reproduir 
el moviment del cosmos, amb un rerefons 
astronomicoal·legòric i una utilitat calendà-
ria; és una mena de perfeccionament tècnic 
i al·legòric de la temporalitat calendària: és 
un model del cosmos que serveix per a fixar 
de manera més perfecta el calendari. Això 
explica l’absència de preocupació per la 
qüestió de l’exactitud en la determinació de 
l’hora dels esdeveniments del món i explica, 
en canvi, que es doti els primers aparells 
d’elements simbòlics i al·legòrics. A banda 
d’això, la proliferació d’aquests rellotges 
també té a veure amb el joc simbòlic social: 
les ciutats els adquireixen per prestigi..., 
però juguen poc a l’hora de determinar la 
periodització exacta d’esdeveniments.
La qüestió de l’exactitud, de fer un re-
llotge exacte, no ve dels esdeveniments ter-
restres sinó del mar: deriva del problema 
del càlcul de la longitud en la navegació 
transoceànica, que requereix una mesura 
exacta del temps. No s’aconseguirà fins al 
rellotge de John Harrison. Això permet 
l’orientació en una nova indeterminació, la 
de l’oceà. Així es possibilita la mundanitza-
ció del trajecte. La indeterminació oceàni-
ca es determina així en funció de més lluny 
o més a prop de la terra, del món conegut 
(amb coordenades, etc.)
L’exactitud cronomètrica que ha reque-
rit el viatge pel mar serà l’origen de diver-
sos problemes quan s’apliqui a terra ferma. 
En primer lloc caldrà establir la velocitat 
dels mitjans de transport (primerament el 
ferrocarril). Això porta a la consideració les 
«múltiples hores» de les ciutats unides, i els 
«múltiples mons» des del punt de vista del 
viatger. Ja no es tracta de determinar la po-
sició del vaixell enmig de l’indeterminat, 
sinó de fixar el temps de les ciutats fermes 
respecte dels homes que es desplacen –i es 
desplacen a velocitats vertiginoses. Això 
conduirà a la constitució del temps de 
Greenwich com a temps desqualificat (Con-
ferència Internacional del Meridià de 1884). 
Com s’aprecia, aquí vol dir «desqualificat» 
d’aquesta ciutat o de l’altra; un temps uni-
versal, o una referència universal per a totes 
Comprendre Vol 13_2.indd   138 23/11/11   11:45
139COMPRENDRE
Vol. 13/2 Any 2011
p. 133-154
les ciutats: unificació del temps amb la in-
venció dels fusos horaris.
L’autor ha dibuixat fins aquí una se-
qüència lògica que desplega la idea heideg-
geriana del «mundanitzar» típic del Dasein, 
que mostra com, progressivament, es posa 
món allà on hi havia diversitat sense forma: 
1) mundanització de la nit amb el protoca-
lendari lunar vs. el pur «hi ha»; 2) calenda-
ri anual i ritus de l’any-món vs. irreversibi-
litat; 3) mundanització del trajecte vs. 
indeterminació del mar; 4) temps universal 
vs. diversitat dels temps de les ciutats.
A partir d’aquí, i abans d’entrar en la 
tercera part, el text aborda fenòmens nous i 
suggereix línies d’anàlisi. En primer lloc, el 
fenomen de la mundialització. La constitu-
ció del temps de Greenwich va lligada amb 
la mundialització. Consisteix en l’augment 
de «l’ésser en el desplaçament» com a for-
ma d’«ésser en el món». Hem interpretat el 
concepte així: a mesura que augmenta la 
velocitat del transport, la gent cada cop 
passa més temps movent-se (en comptes de 
menys!) (p. 230); es mouen persones, mer-
caderies, capitals, idees... i es fa difícil saber 
d’on és una persona o una cosa, si té un lloc 
on arrela. Moure’s d’un lloc a l’altre no és 
només una situació provisional de trànsit, 
sinó una forma de viure. La reflexió que se-
gueix no sembla enfocar el viatger de co-
merç ni el pelegrí tradicional sinó el turista.
Aleshores, Joan González continua amb 
el suggeriment que hi ha no-llocs i no-temps. 
L’augment de «l’ésser en el desplaçament» im-
plica l’augment dels «no-llocs» i els «no-
temps», que són tots aquells llocs i temps l’ori-
gen dels quals no ha estat la mundanització 
de l’ésser, sinó la sortida de les condicions de 
la mundanització de l’ésser en el desplaça-
ment (p. 241). La interpenetració de llocs i 
temps amb no-llocs i no-temps farà aparèi-
xer un nou espai-temps de la universalitza-
ció, és a dir, la convivència en un sol espai-
temps dels trets i característiques dels dos 
anteriors (llocs i temps amb no-llocs i no-
temps): hiperconstitució i nihilitat possibi-
lista.
Val la pena acostar-se a aquesta part del 
text (p. 227-236). L’home que es desplaça 
no està en un món en el sentit del món 
constituït que demanava referències contra 
el brutal «hi ha». Més planerament, podem 
dir que el turista no pertany pròpiament al 
món que visita: no és un arrossaire vietna-
mita, posem per cas. No està en la seva llar, 
no està treballant, i no està de festa, els tres 
conceptes clau que s’encarregaven de periodit-
zar i unificar l’antic calendari o cronòmetre 
ocasional (p. 231). (No podem evitar unes 
especulacions: l’activitat clàssica del turista 
de «fer fotografies» –a banda d’altres consi-
deracions psico o sociològiques ben actuals 
sobre el registrar sense mirar– podrien ser 
en algun cas un esforç per a fer un «treball» 
i formar part del món, una mena de recurs 
per a dotar de sentit la seva presència allà, 
per fer-la presència mundana...)
El nou sentit de món és el del concepte de 
món com a planeta, o si es vol, el concepte de 
terra com a «planeta terra» (p. 231). Sigui o 
no conscient que s’està posicionant en l’esfera, 
aquest home utilitza els avions, trens, auto-
pistes o àrees de servei, que són l’autèntic ori-
gen de sentit de la posició horària en el món 
contemporani... és l’origen de la vivència del 
món com a planeta (p. 232) Des dels aero-
ports, xarxes hoteleres, grans supermer-
cats... atorgo una referència estable als ex-
trems dels desplaçaments (p. 232). Entenem 
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que els aeroports, etc. són instal·lacions al 
servei dels desplaçaments, amb diverses fi-
nalitats... i per això, són «l’origen de sentit» 
del fet que hi hagi un temps unificat, un 
temps de Greenwich; si no hi hagués des-
plaçament planetari no hi hauria temps 
planetari. Internet ens fa pensar en un des-
plaçament únicament d’informació i a ve-
locitat de la llum: això ja justificaria una 
sincronització planetària.
El gir copernicà en consuma quan és el 
desplaçament el que fixa la periodització del 
món, i deixa de ser el món el que defineix els 
paràmetres dels desplaçament, com passava 
encara amb la navegació transoceànica. El 
desplaçament genera nous llocs i nous temps 
que cada cop augmenten la seva extensió so-
bre els llocs i temps dels antics «mons calendà-
riament perioditzats» i s’interpenetren perfec-
tament amb ells... Poden ser considerats 
pròpiament com a «no-llocs» o «no-temps» 
perquè, a diferència dels antics mons..., no 
s’han constituït com a possibilitats d’habitabi-
litat contra el «hi ha» sord de l’ésser, sinó que 
es constitueixen des d’una «sortida» d’aquelles 
possibilitats originàries d’habitabilitat. (p. 232-
233; la nota 4 informa que l’autor adopta 
modificat el terme «no-lloc» de Marc Augé...). 
Entendrem com a «no-lloc» o «no-temps» 
pròpiament tot aquell «lloc» o «temps» ge-
nerat per les condicions del desplaçament. 
A la generació de no-llocs i no-temps l’ano-
menem «mundialització», en contrast amb 
mundanització.
El concepte mereix cert deteniment. Po-
dem pensar que no-lloc és 1) l’aeroport, 
etc. Però 2), en un sentit ampliat, tot lloc 
que trepitja el viatger pensat per a viatgers 
(hotels, monuments...); però potser, seguint 
la idea més enllà de l’autor, 3) tot lloc que 
trepitja el viatger (per més que vulgui esca-
par de la seva condició) en la mesura que el 
lloc no forma part del seu món. En aquest 
sentit també el lloc queda afectat si el propi 
autòcton compta ja amb el turista. Això al-
tera dràsticament el mateix món de l’autòc-
ton-mundà: si resulta que els recursos del 
seu món es nodreixen del turisme en bona 
part, el seu lloc només és un món ben orde-
nat si es carrega de no-lloc. I què passa 
quan el món econòmic en bloc d’una zona 
es basa en el turisme? Això podria ser un 
dels sentits d’aquesta interpenetració dita 
«universalització» de la qual parla González.
Els no-llocs i no-temps s’han originat des 
de la necessitat de sortir del cosmos o ordre 
originari. En els inicis de la modernitat, 
aquest desplaçament s’instaura dins de la dia-
lèctica imperialista, insostenible i aporètica, 
entre «vell món» i «nou món», i es configura 
en la forma del viatge modern transoceànic 
(p. 234). A pams: dialèctica imperialista 
perquè parteix de les aspiracions dels impe-
ris (espanyol, portuguès, anglès...) que cer-
quen un nou món on desplegar-se, etc. 
Insostenible potser no tan sols en sentit ètic 
sinó perquè regenera el mateix món; aporè-
tica o paradoxal perquè aviat el torna «vell». 
En el món posterior al 1885 –l’any de l’hora 
de Greenwich–, la sortida s’instaura dins de 
la dialèctica «lloc»–«no-lloc»... pròpia de la 
mundialització: ara se surt del lloc buscant 
l’alteritat: volent arribar a llocs descone-
guts, mercats per obrir, paisatges exòtics... i 
és una dialèctica perquè torna no-llocs els 
llocs autòctons. La nova dialèctica, ja ho 
hem dit, creiem que encaixa sobretot amb 
el viatge turístic.
És una dialèctica conflictiva. Prové dels 
diferents orígens dels dos habitants: l’au-
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tòcton que fugia del «hi ha» i feia «lloc», i el 
viatger que fuig d’un món hiperconstituït a 
la recerca d’una mica de nihilitat possibilis-
ta. Així s’entén que el desplaçament mo-
dern és fugir d’un món que és exagerada-
ment controlat i controlador; hom voldria 
l’aventura, deixar-se anar, el risc, poder-se 
perdre, etc. O sigui, voldria la possibilitat 
del descontrol, del desmundanitzar-se una 
mica; la possibilitat del no-res, com a opo-
sat a ser-món.
Aquesta conflictivitat configura gran 
part de les tasques del pensament polític 
mundial del present. Creiem que l’autor 
apunta a una mena de contemporània «llui-
ta de zones» entre regions que volen fugir 
de la hiperconstitució i unes altres que aspi-
ren a tenir un món endreçat. No gosaríem 
pas dir que es tracta de països rics i pobres, 
o de nord i sud. Però el moviment tendeix 
a interpenetrar els llocs i els no-llocs, els 
temps i els no-temps: els llocs i temps es 
tinten de la insubstancialitat dels no-llocs, 
etc.; i els no-llocs i no-temps es van confi-
gurant també lentament com a possibilitats 
d’una nova habitabilitat per a alguns ho-
mes. Aquest procés s’anomena «universalit-
zació»: llocs i temps es nihilitzen; no-llocs i 
no-temps es mundanitzen (p. 235). En lle-
gir aquestes línies ens vénen al cap imatges 
de reportatges sobre Hong-Kong que po-
drien ser un exemple de co existència de 
gent que està en el «Greenwich» financer 
i econòmic o en el «Greenwich» turístic, i 
gent que està en la pura supervivència de la 
pesca...
L’espai-temps de la universalització és 
d’una banda hiperconstituit, i d’altra banda 
insubstancial. Es poden trobar multitud 
de situacions i exemples de la hibridació 
(p. 235). Però així acaba aquest apartat, que 
ens deixa amb les ganes d’analitzar més si-
tuacions...
Finalment, entrem en la tercera part, que 
consisteix en la discussió amb Heidegger 
(p. 311 ss). Aquest interpreta el «concepte 
vulgar del temps» a Grundprobleme der 
Phänomenologie (GdP) a partir de l’expe-
riència de «mirar el rellotge», però és una 
interpretació incompleta perquè mira vers 
la quotidianitat de fet i queda amagada una 
dimensió fenomenològica. L’aposta de l’au-
tor és ser més fenomenòleg que Heidegger 
i mostrar que aquest, simplement, deixa 
fora coses rellevants que també se’ns donen 
a la consciència.
L’atenció a la quotidianitat que aplica 
Heidegger es basa en una certa desatenció 
vers el món circumdant. Aquest món porta 
sempre incorporat un gruix històric. Tot 
ens que capto porta una traça de la histò-
ria. Podem entendre que un rellotge porta 
la història dels problemes, els sabers, les 
tecnologies i el treball que el fan possible: 
ara bé, la historicitat de la cosa és un fac-
tum donat empíricament. Així, el rellotge 
mecànic s’inventa en un moment històric 
en funció de mil condicionants i invents 
previs. La historicitat d’un ens concret no 
és pas una traça que es pugui deduir a par-
tir de l’anàlisi del Dasein i la seva tempora-
litat (Zeitlichkeit). L’anàlisi de la temporali-
tat com a tret propi del Dasein no implica 
necessàriament que l’home hagi de «mirar 
el rellotge»: podria no haver-hi rellotges; 
que n’hi hagi és un fet, no una necessitat a 
priori.
Per accedir el gruix històric de la cosa 
podem partir de la comprensió del llen-
guatge. El procediment és típic del mateix 
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Heidegger: prendre’s seriosament el que 
diem quan parlem amb velles metàfores. 
Així, «Dia» vol dir continu de 24 hores, 
però també vol dir l’oposat a Nit. En la pa-
raula hi ha sedimentada una «història de 
sentit». També en «rellotge» o «calendari». 
Així, un fenomen comú en la nostra expe-
riència del temps és la successió dia/nit. El 
seu significat ontològic –quina mena de 
desple gament de l’ésser es considera que hi 
ha aquí– ha canviat, però la interpretació 
fenomenològica de la nit es manté: com ja 
s’ha vist en la primera part –l’ancoratge 
més fenomenològic del treball–, exposició 
a l’ésser amorf, a la neutralitat del «hi-ha».
A partir de la vivència originària de la 
nit es constitueix tota temporalitat crono-
mètrica, en tota la seva varietat. Això s’ani-
rà desplegant, però l’experiència original és 
aquesta exposició al «hi ha» de la nit, i da-
vant d’aquesta immensa pèrdua de món es 
faran els esforços per comptar el pas del 
temps. Però, tal com Heidegger desenvolu-
pa els temes a Sein und Zeit i a GdP, no es 
veu res d’això, no se li havia acudit en ab-
solut. Heidegger desatén el món circum-
dant, on es donaria aquesta experiència 
original de la nit, i opta per una anàlisi que 
consisteix en una formalització existencial 
basada a descriure el comportament del 
Dasein respecte del rellotge de butxaca. 
Una formalització existencial seria una anà-
lisi dels «existenciaris» o «elements a priori» 
que hi ha implícits en l’existir humà. Això 
es pot fer, però si resulta que comptes amb 
l’experiència de «mirar el rellotge», sembla 
que caldria aclarir que aquesta no és l’expe-
riència original del temps, sinó una ex-
periència on hi ha sedimentada molta his-
tòria! En canvi, Heidegger la vol fer passar 
com un mesurar el temps similar a qualse-
vol altre mesurar el temps abans que hi ha-
gués rellotges.
En aquest cas, allà on hi ha Dasein, hi ha 
un haver-se-les amb el temps o comptar 
amb el temps. La «cura» és un element ori-
ginari de l’existir humà i es basa en el temps 
perquè es basa a fer projectes de vida en el 
temps. Així, aquest comptar amb el temps 
seria també originari, però Heidegger criti-
ca que és una actitud «impròpia» i típica de 
la temporalitat de la «caiguda», una tempo-
ralitat típica de l’home que ha caigut en-
mig de la massa i ha deixat de problematit-
zar quina seria la seva vida autèntica. 
Diríem que això mostra un problema clàs-
sic amb el qual es troba sempre el lector de 
Heidegger: entre la individualitat pròpia i 
la caiguda en el públic es troba a faltar un 
àmbit social «bo». Com que hi falta això, el 
pla social queda ambigu: a vegades és ine-
vitable-originari i a vegades és impropi-
criticable. Aquesta mateixa ambigüitat es 
mostra en el pla del «comptar amb el 
temps»: és quelcom originari i és quelcom 
derivat. S’hi torna després.
L’ambigüitat s’estén a tots els àmbits: el 
caràcter públic del temps, l’Hom (Das 
Man), la caiguda... són originaris però im-
propis, i tot plegat és contradictori amb el 
fet que quan s’analitza la temporalitat ori-
ginària se la identifica com a temporalitat 
pròpia!
L’única possibilitat de sortir-se’n és pro-
posar una temporalitat més genuïna que 
sigui més originària que la pròpia i la im-
pròpia i que ens pugui explicar ambdues. 
L’autor, bon coneixedor dels conceptes hei-
deggerians, ens proposa un títol que har-
monitza amb Sein und Zeit: la temporalitat 
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de la quotidianitat pròpia. Això seria en el 
pla del temps aquella «dimensió social 
bona» que dèiem abans. I una filigrana teò-
rica que harmonitza la proposta amb la res-
ta del seu llibre: La temporalitat de la quoti-
dianitat pròpia mostra una gran simetria 
formal amb la descripció fenomenològica-
constitutiva de la protocalendarietat lunar. 
L’autor connecta la primera i la segona 
parts del llibre amb la tercera, dedicada a la 
discussió amb Heidegger. Ha fet la descrip-
ció de l’experiència que mena a constituir 
la forma més bàsica de calendari en la hu-
manitat (protocalendari, allò que mena al 
calendari), en base a les fases de la lluna; 
ara ens diu que aquesta descripció d’aque-
lla experiència serviria per a omplir de con-
tingut aquesta temporalitat de la quotidia-
nitat pròpia que li faltaria a Heidegger per 
evitar les ambigüitats i contradiccions.
Així, la recerca ha mostrat que la mesura 
del temps no és una relació derivada, cor-
rupta i desviada de la relació originària 
amb el temps –no és temporalitat imprò-
pia, de l’home que ha perdut el projectar 
propi de la vida autèntica–, sinó que és un 
aspecte essencial de la temporalitat des de 
l’inici. Darrere del «comptar el temps» de 
l’home que fa el calendari lunar hi ha la 
cura per no perdre el món de vista: és un 
projectar ben genuí i autèntic.
El pas següent és intentar derivar les 
temporalitats heideggerianes: la temporali-
tat de la quotidianitat pròpia coincideix 
amb la temporalitat pròpia de Heidegger 
en reconèixer un origen humà en la «con-
dició de llançat», però difereix en el fet que 
aquesta condició es confongui amb alguna 
mena de solipsisme. L’autor és molt fi en 
aquest punt: la condició de llançat és sem-
pre comuna, col·lectiva; és una experiència 
d’angoixa comuna, no solipsista; la respos-
ta per a superar la situació serà també col-
lectiva: veiem la «dimensió social bona». La 
temporalitat proposada també difereix de 
la heideggeriana en el fet que no és clausu-
rada sinó oberta: en la quotidianitat pròpia 
hi ha la voluntat d’anar a parar a un lloc 
(món calculable) que és lluny d’on se surt 
(nit fosca, no-món); no es vol tornar a 
l’origen, però tot tenint present aquest ori-
gen. En un pla teològic, coincideix amb 
Heidegger a negar que hi hagi una caiguda 
després d’un paradís original (pecat origi-
nal), però no veu la propietat (autenticitat) 
en el retorn a la condició de llançat origi-
nària sinó en la superació col·lectiva.
La situació final de la descripció de 
l’evolució històrica de la mesura del temps 
ens deixa oberts a molts problemes sobre la 
nostra ambigua relació amb el temps: tema 
de l’aparició de no-llocs i no-temps amb 
l’augment dels desplaçaments. En qualse-
vol cas, la discussió ha estat contra els «fal-
sos problemes» sobre la mesura del temps. 
La mesura és fruit de quelcom que el «nos-
altres» propi ha volgut, la mundanització 
de l’ésser i el sortir de la nit neutral. El lli-
bre conclou observant que aquesta munda-
nització té conseqüències que s’han 
d’afrontar: la recerca s’enquadra, amb pro-
fessió de fe husserliana, dins d’una filosofia 
de la crisi de sentit de la humanitat mun-
dial.
Voldríem afegir-hi unes poques observa-
cions. Parem atenció a l’expressió de l’au-
tor en aquestes darreres línies quan diu 
«nosaltres propi» (p. 314) en comptes de 
«quotidianitat pròpia». Potser la font de la 
dis crepància era en el fons l’aparició d’un 
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«nosaltres» enfront del solipsisme heideg-
gerià. Així, hi hauria una «dimensió social 
bona», perquè d’entrada hi hauria un «nos-
altres»... Si això fos així, no hauríem corre-
gut massa ràpidament a l’altra riba?
D’altra banda, durant la lectura de les 
dues primeres parts, no hem deixat de tenir 
la impressió que el vocabulari del text for-
çava una adscripció fenomenològica que 
potser no era imprescindible. Certament, 
com que en l’origen és una tesi acadèmica i 
cal discutir amb tecnicismes acadèmics, la 
confrontació amb Heidegger de la tercera 
part és la d’un perfecte especialista. Tanma-
teix, les alambinades fórmules substantiva-
des que imiten Heidegger (potser hauríem 
de dir protoheideggeritzants) en les dues 
primeres potser només contribueixen a «fe-
nomenologitzar» un producte que en reali-
tat beu molt de la història de la ciència, de 
la mitologia, de l’antropologia, de la litera-
tura i de les ciències històriques i es docu-
menta en les notes a peu.
En aquest sentit, ja la introducció ens 
advertia de la «interessant qüestió de la re-
lació entre la fenomenologia genètica i les 
ciències empíriques, una qüestió metodolò-
gica no discutida en aquest treball» (p. 13). 
No decidirem si el contingut pertany a una 
«fenomenologia genètica», però hi fem al-
gunes remarques.
1) El punt de partida sembla una experi-
ència empírica idealitzada: la nit tancada és 
l’original, i la mediació de les figures de la 
lluna ve després. Hom pot preguntar-se 
per què hauria de ser l’angoixa de la nit 
tancada més original que l’alleujament de 
la nit il·luminada? Es dirà que perquè hi ha 
alleujament en la mesura que hi ha ansie-
tat... Però no hi ha més dies de tancament 
que d’obertura. Per què hauria de ser «fe-
nomenològicament» anterior la vivència 
del no-món que l’atracció per la lluna ple-
na? Es clar que hi ha una certa idealització 
de l’experiència a la manera de la ciència 
natural (que desconsidera, per exemple, el 
fregament dels cossos en la primera llei de 
Newton) i això semblaria més aviat actitud 
de ciència natural que de fenomenòleg que 
entoma l’experiència en brut. En realitat, 
ens planteja el mateix conflicte sobre què 
és original i què derivat que ell li proposa a 
Heidegger a propòsit del temps del rellot-
ge. En fi, començar per «l’experiència de la 
nit» vol dir que la nit tancada es fa més re-
llevant que totes les altres nits; és com el pa-
radigma de nit, o la nit per antonomàsia. 
Sobre aquesta experiència «pura» (o «puri-
ficada») es basteixen l’angoixa i el recompte 
de les figures de la lluna que sembla que 
vindrien després...
2) La construcció no es pot recolzar no-
més sobre les dades pures d’una conscièn-
cia sinó sobre les dades d’una història empí-
rica de la mesura del temps, de la fabricació 
de calendaris, en uns homes que s’han tro-
bat la lluna al cel, s’han trobat l’oceà, etc. 
González ja li ha recordat a Heidegger que 
hi ha un gruix històric en els ens del món 
circumdant. Ara bé, el lligam entre el plan-
tejament empíric del «gruix històric» i la 
fenomenologia genètica sembla a vegades 
una duplicació de l’empíric amb un cert 
transcendental. Així, hi ha calendari per-
què hi ha la protocalendarietat de la cons-
ciència o del lliurar-se de l’ésser, etc.
3) La ciència, i encara més la tècnica, no 
fan el paper negatiu que els atorga Heideg-
ger. Ja ens havia cridat l’atenció, a propòsit 
del tema del supercicle, que allò és rebutgés 
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com a inflació hermenèutica: és només mite, 
no ciència, i per això no serveix. No es trac-
ta amb la mateixa lògica de l’habitabilitat, 
la «supervivència», etc. I ara, al final de la 
lectura, fins i tot tenim la sospita que la 
tècnica, amb els seus càlculs, calendaris, as-
trolabis o rellotges, en esmerçar-se a fer el 
món habitable, ens salva del caos. Heideg-
ger no podria admetre que qui ens rescata 
del no-món és el saber científic, ni que, a la 
llarga, la implantació de rellotges mecànics 
en la nostra societat, més que una pèrdua 
del temps propi, seria una gran troballa 
col·lectiva contra l’ansietat de la dissolució 
de món, un gran triomf sobre la condició 
de llançat. En qualsevol cas, Joan González 
tampoc es decantaria per massa optimisme 
positivista: la ciència ens aboca a noves for-
mes d’inhabitabilitat (aparició de no-llocs i 
de no-temps).
Sigui del gènere filosòfic que sigui 
aquest text, el lector troba, després de lle-




Jean-luC marion, Siendo dado. 
Ensayo para una fenomenología  
de la donación. 
Madrid: Síntesis, 2008.
Tal com Jean Greisch declara en Qui 
sommes-nous, l’assaig d’una fenomenologia 
de la donació de Jean-Luc Marion és un 
treball fonamental de la mateixa aigua i de 
la mateixa inspiració que La esencia de la 
manifestación de Michel Henry, fent néixer 
allò que es podria anomenar ‘pensament da-
tiu’, que desemboca en una concepció radical-
ment nova del subjecte, concepció que resu-
meix el concepte d’adonat. Aquesta manera 
de referir-se a aquesta obra de Marion no 
és gens exagerada. Certament es tracta 
d’un treball original de fenomenologia que 
obre nous camins filosòfics amb la força 
d’una interrogació profunda sobre l’estatut 
de la metafísica i de la fenomenologia com 
a filosofies primeres. La seva originalitat i 
la força de les seves qüestions compten 
amb la paciència de la reflexió i d’un proce-
dir que no s’estalvia la interrogació metòdi-
ca. Així, l’autor no es conforma amb girar 
la mirada a nous fenòmens que deixin sen-
se interrogar els principis metòdics possibi-
litants, ni tampoc esquiva confrontar la 
paciència del concepte. De la mateixa ma-
nera, Siendo dado assumeix com a interlo-
cutors privilegiats els grans pensadors de la 
fenomenologia com són Husserl i Heideg-
ger particularment; aquest diàleg es manté 
durant tota l’obra, malgrat que la primera 
part del llibre, titulada ‘La donación’, pel 
seu lloc central en el desenvolupament del 
seu argument concentra les precisions més 
rellevants i tècniques al respecte; en la sego-
na part, ‘El don’, l’autor es confronta amb 
Jacques Derrida, amb qui mantindrà una 
controvèrsia interpretativa al voltant de les 
tesis exemplars de l’Ensayo sobre el don de 
Marcel Mauss, i en conseqüència sobre la 
possibilitat o impossibilitat de sostraure el 
do de les relacions econòmiques; però Ma-
rion també aborda la cèlebre tesi de Domi-
nique Janicaud sobre el gir teològic de la 
fenomenologia. Cal destacar que ambdues 
polèmiques són altament instructives per a 
comprendre la proposta de l’autor respecte 
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